




① 许慎，段玉裁: 《说文解字注》，浙江古籍出版社，2006 年，第 365 页。
② 俞樾: 《群经平议》卷三十三，清光绪二十五年刻《春在堂全书》本。
③ 转引自徐洪火: 《老子甲本卷后古佚书之一释文校补》，《社会科学战线》编辑部: 《古籍论丛》，福建人民出版社，1982 年，
第 27 页。
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段注《说文解字》“人”字条注曰: “性，古文以为生字。《左传》: ‘正德、利用、厚生。’《国






























时，东周以后的文献中也开始出现关于神仙彼岸世界的神话传说④，世界被从本体 ( 比如道) 中创造
出来。可见，生性、气性两概念的兴替乃中国思想史继商周转变后又一重要的转捩点。笔者以为，对


















④ 张光直: 《青铜挥麈》，上海文艺出版社，2000 年，第 150 页，第 153 页。
王国维: 《观堂集林》，河北教育出版社，2003 年，第 231 页、第 232 页、第 244 页。
一、商周文献中的生性概念组: 天命、民意与君德
商朝末年发生了一件事，即西伯戡黎。黎是商王朝西北部作为其屏障的一个小国 ( 今山西长治
南面的壶关境内) ，戡黎是西周进取中原道路上的重要战略步骤，因为这里已离朝歌 ( 今河南鹤壁)
不远了。此事引发商朝上层巨大震动。《史记·殷本纪》载: “及西伯伐饥国，灭之，纣之臣祖伊闻
之而咎周，恐，奔告纣”。而其所奔告的内容，见载于今文《商书·西伯戡黎》:












“度”，《集解》引郑玄释句为 “逆乱阴阳，不度天性”。然牟庭 《同文尚书》据 《白虎通·号
篇》“虞者，乐也”， 《文选·羽猎赋》注 “虞与娱古字通”。又孙诒让 《尚书骈枝》、章炳麟
《古文尚书拾遗定本》也都以 “虞”为 “娱”，皆以为 “不虞天性”就是 “不乐天性”。此释
较妥。②
刘先生选择乐生之义，天性即我们所谓生性，此义较古，应当从之。而对于天性所在的整句话，






















人，他们享有政治和经济权利，承担生产和军事任务。参见杨宽: 《西周史》，上海人民出版社，2003 年，第 420－425 页。


















攸终? ( 刘起釪翻译: 所以我要深切地告诫各个邦君们，老天爷并不是随便信任我个人的，它只
是为了要安定我们人民的原故才有这样的表示的。我怎么敢不为先王遗下的伟大功业争取一个最
后的胜利呢?③ )































( 王引之《经义述闻》: 不以小民非彝而殄戮之者，先教化而后刑罚也用此治民乃能有功。⑤ ) ，
亦敢殄戮用乂民。




















③④⑤ 顾颉刚，刘起釪: 《尚书校释译论》，中华书局，2005 年，第 950－951 页，第 1283 页，第 1593 页，第 1443 页。











从上引佶屈聱牙的文字中，我们可以得出这些作者 ( 据说是周公、召公) 有如下政治思想:
1． 天命在民意 ( “天棐忱辞，其考我民”，“永远念天威越我民” ) 。
2． 掌握民意 /顺应天命是一件很难的事情 ( “天命不易，天难谌” ) 。
3． 人民的疾苦是要关心的 ( “天亦哀于四方民，其眷命用懋” ) 。
4． 人民的幸福 /欲望是多歧的，而这正是天命难测的根源。对于民欲，需要极小心地处理。首
先，应当保持宽容 ( “勿以小民淫用非彝” ) 。其次，应查明其罪过，若是无心之过，罪虽大也应留
给一条生路 ( “乃有大罪，非终，乃惟眚灾，適尔，既道极厥辜，时乃不可杀” ) ; 若是有心之过，
且是一贯，更成为人民的坏榜样，则罪虽小也要坚决处罚 ( “人有小罪，非眚，乃惟终，自作不典，



















“神之格思，不可度思” ) 和充满危机 ( 《大雅·板》: “天之方虐，无然谑谑” ) 。但这不过是西周
84












































徐复观: 《中国人性论史·先秦篇》，《徐复观文集》 ( 第三卷) ，湖北人民出版社，2002 年，第 52－53 页。













的关系变为量的多寡 ( 淫与不淫) ，成了一种绝对标准。而这进一步发展，就成了 《左传·昭公二十
五年》子大叔所论的新礼和新人性:
简子问揖让周旋之礼焉。对曰: “是仪也，非礼也。”
简子曰: “敢问何谓礼?”对曰: “吉也闻诸先大夫子产曰: ‘夫礼，天之经也，地之义也，
民之行也。’天地之经，而民实则之，则天之明，因地之性，生其六气，用其五行，气为五味，
发为五色，章为五声，淫则昏乱，民失其性。
“是故为礼以奉之: 为六畜、五牲、三牺，以奉五味; 为九文、六采、五章，以奉五色; 为




































































孙少华: 《汉初〈礼记·乐记〉的版本材料与成书问题》，《孔子研究》2006 年第 6 期。
蔡仲德: 《〈乐记〉〈声无哀乐论〉注释与研究》，中国美术学院出版社，1997 年; 章启群: 《论〈乐论〉与〈乐记〉的根本
区别———兼论占星学对于先秦儒家礼乐思想的冲击与整合》，《哲学研究》2010 年第 2 期; 姚春鹏，姚丹: 《从郭店楚简再论
〈乐记〉成书年代》，《孔子研究》2011 年第 4 期。
























中为近之，执中无权，犹执一也。所恶执一者，为其贼道也，举一而废百也。” ( 《尽心下》 ) 荀子进
一步指出: “心生而有知，知而有异; 异也者，同时兼知之; 同时兼知之，两也; 然而有所谓一; 不
以夫一害此一谓之壹。心卧则梦，偷则自行，使之则谋; 故心未尝不动也; 然而有所谓静; 不以梦剧












② 康有为: 《礼运注》，《康有为全集》 ( 第五集) ，中国人民大学出版社，2007 年，第 553 页，第 554 页。





段不是处了”。见朱熹: 《朱子全书》 ( 第十四册) ，上海古籍出版社，安徽教育出版社，2002 年，第 192 页，第 383 页。
张载在《正蒙·乾称》论天性气性，“有无虚实，通为一物者。性也不能为一，非尽性也。饮食男女皆性也，是乌可灭? 然
则有无皆性也，是岂无对? 庄老、浮屠为此说久矣，果畅真理乎?”见《张载集》，中华书局，1978 年，第 63 页。
《二程遗书》卷十八，程颐曰: “静中须有物始得。这里便是难处，学者莫且先理会得敬，能敬则知此矣。”见程颢，程颐
《二程集》，中华书局，1981 年，第 201 页。
《晦庵先生朱文公文集》卷四八《答吕子约书》: “盖心之有知，与耳之有闻、目之有见，为一等时节: 虽未发而未尝无”。见









位”的原则，孔子罕言天命，以至子贡表示“夫子之言性与天道，不可得而闻也” ( 《公治长》 ) 。
但孔子对天命实非常清楚，首先，他教育弟子“君子有三畏: 畏天命，畏大人，畏圣人之言” ( 《季
氏》 ) ，这才引发了子贡对天命的追问，虽然孔子表示“予欲无言”，可随即又对子贡说“天何言哉?
四时行焉，百物生焉，天何言哉?” ( 《阳货》 ) 这段话其实已明确道出了天命内涵，那就是 “百物







欲 ( 希望他人与己同欲同乐) ，知人则是从爱人中生发出来的道德认识 ( 同情之理解) ，是爱人的延
伸，这就使主体间性的天命落实到了主体性上，把生性、气性升华为一种仁性。爱人知人的另一种说
法是恕，“己所不欲，勿施于人” ( 《卫灵公》 ) 。《大学》对此加以演绎: “是故君子有诸己而后求诸
人，无诸己而后非诸人”。但这对于追求“人生而静”的一派是很难理解的，因为他们只看向自己的
内心，一层层剥去世俗的情欲，剥到极致也就和普通人民天悬地隔，又哪会有什么真实的恕、爱、知
可言呢? 所以，仁是孔子积极吸收当时已经形成的气性 /主体性理论而又用生性 /主体间性理论对其加
以改造的产物，他把气论对情欲的戒备转化为对情欲的肯定和升华，最后着落在一个 “性”字上。
孔子固罕言性，但也明确说过“性相近也，习相远也” ( 《阳货》 ) 。“性相近”，是指人人都有情欲，







个人身上: 不止君主，人人都可以为尧舜，这是孔子最大的革新; 而为尧舜就是要为人人 ( 包括尧
舜自己) 的情欲满足而奋斗，这又是孔子最大的复古。伟哉斯人! 大哉斯人!
孔子对性 /情欲的态度，又可参考以下虽未言“性”乃实出之的文本:
《学而》: 子贡曰: “贫而无谄，富而无骄，何如?”子曰: “可也。未若贫而乐，富而好礼
35




















也”( 《卫灵公》 ) 。力学求知是孔门入德之门，这点也体现在《大学》以格物为首上，荀子对学更格
外推重，惟孟子似谈得较少些，然此有其特定学派论争背景需另加辨证。孔子之学并非寻章摘句的专
门化研究，而必求学行合一，以实践避开知识的形式化沉沦。其次，就学习内容而言，“子所雅言:




授之以政，不达; 使于四方，不能专对; 虽多，亦奚以为?” ( 《子路》 ) 《书》则是先代政事法典，
正是本文开篇所引佶屈聱牙的 《尚书》一类文字，学此可知先王之道，荀子所谓 “书言是其事也”
( 《儒效》 ) 。
《诗》《书》都是实体性的，体现在典籍中。礼、乐则是实践性的，故又称为 “执礼”。孔子所
主张的礼，既是主体个人的道德要求，也是主体间社群调节的规范化活动，个人和群体密合，仪彝重
新统一。“君子博学于文，约之以礼，亦可以弗畔矣夫” ( 《雍也》 ) ，这说的是彝，亦即 “克己”，
是个人修养，子大叔所主张的礼被包含其中; 但“弗畔”一词又关切到一种社群性。“宗庙会同，非
诸侯而何” ( 《先进》 ) ，这说的是仪，但孔子反对空洞的君威或私德仪式，要追回周初的民德仪式，
此即“复礼”，所以感叹“能以礼让为国乎? 何有? 不能以礼让为国，如礼何?” ( 《里仁》 ) 又反问




层层推进，终于可以上达，“不怨天，不由人，下学而上达，知我者，其天乎!” ( 《宪问》 ) 所谓上
达就是对天命民意有广博切实的体认，“五十而知天命” ( 《为政》 ) ; 继而对仁性有发自内心的坚
45
① 何晏，邢昺: 《论语注疏》，北京大学出版社，2000 年，第 271 页。
以气代天和仪礼分裂背景下的孔子民德守护 儒学研究
守，主体间性思想彻上彻下，“七十而从心所欲不逾矩” ( 《为政》 ) 。





渺茫难测，比如孔子就既无人民支持，也乏君主肯定，但他却能“知其不可为而为之” ( 《宪问》 ) ，
在各种挫折下仍说出“天生德于予，桓魋其如予何” ( 《述而》 ) 这样积极的话语，这是对自身学
问、道德的坚定信念使然。在这种情形下孔子依然选择尽其在我者，“学而不厌，诲人不倦”，以有
教无类、广开求学之门的方式，不断为社会播撒良知、化导民心，甚至有些改天换命的色彩，所以后












食，材木不可胜用，是使民养生丧死无憾也。养生丧死无憾，王道之始也” ( 《梁惠王上》 ) ，他一生
奉行的是“得志与民由之，不得志独行其道” ( 《滕文公上》 ) 的人生信条。荀子说 “以从俗为善，
以货财为宝，以养生为己至道，是民德也。……平正和民之善，亿万之众而搏若一人: 如是，则可谓
圣人矣” ( 《儒效》 ) ，并引用“君者、舟也，庶人者、水也; 水则载舟，水则覆舟” ( 《王制》 ) 的
古语劝诫君王。这两位夫子可谓孔子之后续火传薪的新型民德守护者，实皆有大功于圣门者。而孟、
荀之后，这样的精神传递也不曾中断，此即儒家所谓道统。儒家思想的生命力是极顽强的，虽然时或
为法、道、玄、释所遮蔽或杂糅，但因其根脉牢牢扎在生生、天命、民意这组概念之中，所以总能在
民族危难之际应时而起，因为人民的声音是永远不会被淹没的。而这一继往开来的历史时至今日仍在
延续，如何从传统文化中去粗取精，并会通中西，为中华民族的发展注入新的动力，这也将是儒学研
究者的炽诚的天命!
( 责任编辑: 赵荣华)
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